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Maqāṣid al-sharī’ah is an important element that needs to be properly examined by the mujtahids 
in the process of determining and implementing the law. This is because maqāṣid al-sharī’ah are 
the objectives that have been set by the Islamic law to be achieved in realizing the welfare of 
human beings in this world and the hereafter. To achieve that goal, maqāṣid al-sharī'ah can be 
applied by mujtahids in several aspects such as inshā'ī which is the determination of law for 
newfangled problems, the aspect of tarjīḥī which is the selection of the strongest view, the aspect 
of taṭbīqī which is the reconstruction of law based on current reality and the aspect of tafsīri 
which is the understanding on the contextual meaning of Islamic sources. Sayidatina ‘Āishah Abū 
Bakar r.a is famous as one of the seven companions of the Prophet s.a.w who were most actively 
involved in ijtihad and fatwa. However, it can be observed that the aspect of law determination 
based on maqāṣid al-sharī’ah in ijtihad and fatwa of Sayidatina ‘Āishah is less highlighted by 
researchers. Thus, this paper aims to take a closer look at the influence and application of 
maqāṣid al-sharī’ah in the method of istinbāṭ by Sayidatina ‘Āishah Abū Bakar r.a in some 
selected fiqh issues. This qualitative approach-based study uses content analysis that involves the 
document analysis method. The secondary data highlighted and analyzed in this study were 
obtained through traditional and contemporary scholarly books, journal articles, and theses. The 
study found that Sayidatina ‘Āishah Abū Bakar r.a applied the principles of maqāṣid al-sharī’ah 
in the determination of law for the issues raised. She rejected, criticized, and re-evaluated the 
views of law which she perceived as contradictory to the maqāṣid al-sharī’ah and the universal 
principles of Islamic jurisprudence (kulliyyāt tashrī’iyyah). 
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Maqāṣid al-sharī’ah merupakan elemen penting yang perlu diambil kira oleh para mujtahid dalam 
proses penetapan dan pelaksanaan sesuatu hukum. Hal ini demikian kerana maqāṣid al-sharī’ah 
adalah matlamat-matlamat yang telah ditetapkan oleh syarak untuk dicapai bagi merealisasikan 
kemaslahatan dan menolak kemudaratan di dunia dan akhirat. Bagi mencapai tujuan tersebut, 
maqāṣid al-sharī’ah boleh diaplikasikan oleh para mujtahid dalam beberapa aspek seperti inshā’ī 
iaitu penetapan hukum bagi permasalahan baharu, aspek tarjīḥī iaitu pemilihan pandangan yang 
terkuat, aspek taṭbīqī iaitu pembinaan semula hukum berdasarkan realiti semasa dan aspek tafsīri 
iaitu pemahaman makna nas syarak secara kontekstual. Sayidatina ‘Āishah binti Abū Bakar r.a 
terkenal sebagai antara tujuh orang sahabat Nabi s.a.w yang paling aktif terlibat dalam ijtihad dan 
fatwa. Walau bagaimanapun, pemerhatian mendapati bahawa aspek penetapan hukum berasaskan 
maqāṣid al-sharī’ah dalam ijtihad dan fatwa Sayidatina ‘Āishah kurang ditonjolkan oleh para 
penyelidik. Justeru, penulisan ini bertujuan untuk melihat secara dekat pengaruh dan aplikasi 
maqāṣid al-sharī’ah dalam metode istinbāṭ hukum oleh Sayidatina ‘Āishah binti Abū Bakar r.a 
dalam beberapa isu fiqah terpilih. Kajian berasaskan pendekatan kualitatif ini berbentuk analisis 
kandungan yang melibatkan protokol analisis dokumen. Data-data sekunder yang disoroti dan 
dianalisis dalam kajian ini diperoleh melalui kitab-kitab sarjana silam dan kontemporari, artikel 
jurnal dan tesis. Kajian mendapati bahawa Sayidatina ‘Āishah binti Abū Bakar r.a 
mengaplikasikan prinsip-prinsip maqāṣid al-sharī’ah dalam pengeluaran hukum bagi isu-isu 
yang dibangkitkan. Beliau menolak, mengkritik dan membuat penilaian kembali terhadap 
pandangan-pandangan hukum yang dilihatnya sebagai bercanggah dengan maqāṣid al-sharī’ah 
dan prinsip-prinsip universal perundangan Islam (kulliyyāt tashrī’iyyah).  
 







Maqāṣid al-sharī’ah yang dirujuk sebagai matlamat-matlamat syarak di sebalik pensyariatan 
hukum yang bertujuan mendatangkan kemaslahatan dan membendung kemudaratan 
sewajarnya diketahui oleh seluruh manusia. Hal ini demikian kerana pengetahuan tentang 
maqāṣid al-sharī’ah dapat menjelaskan matlamat luhur yang dibawa oleh syariat dalam hukum-
hakamnya. Namun, kefahaman tentangnya bagi para fuqaha dan mujtahid adalah lebih 
mendesak. Hal ini dikatakan demikian kerana pengetahuan tentang maqāṣid al-sharī’ah akan 
membantu mereka memahami teks syariah, mentafsirkan dan menerapkan maksudnya yang 
sebenar dalam jawapan hukum dengan tepat.  
Maqāṣid al-sharī’ah boleh diaplikasikan oleh para ilmuwan, fuqaha dan mujtahid dalam 
beberapa aspek, antaranya inshā’ī iaitu penetapan hukum bagi permasalahan baharu, tarjīḥī 
iaitu pemilihan pandangan yang terkuat, taṭbīqī iaitu pembinaan semula hukum berdasarkan 
realiti semasa dan tafsīri iaitu pemahaman makna nas syarak secara kontekstual. Berdasarkan 
kepentingan dan kemampuan maqāṣid al-sharī’ah dalam memandu para fuqaha dan mujtahid 
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ke arah mengistinbāṭ jawapan hukum yang tepat, tiada suara bangkangan terhadap kelompok 
ilmuwan, antaranya al-Ghazāli (al-Suyūṭi, t.th.) dan  al-Shāṭibi (2004) yang secara jelas 
menetapkan syarat penguasaan maqāṣid al-sharī’ah sebagai satu kewajipan bagi melayakkan 
seseorang untuk berijtihad dan berfatwa.  
 Para ilmuwan mujtahid dalam kalangan sahabat Nabi Muhammad s.a.w diperakui 
sebagai golongan yang paling memahami maqāṣid al-sharī’ah. Penyataan ini adalah 
berdasarkan fakta bahawa mereka adalah golongan bertuah yang menerima ajaran Islam secara 
langsung daripada baginda s.a.w. pada masa al-Quran diturunkan. Kefahaman mereka tentang 
al-Quran juga diasuh oleh baginda sendiri sehingga mereka memahami secara jelas teks wahyu 
tersebut secara kontekstual. Hal tersebut turut menjadikan mereka golongan yang paling 
memahami maksud baginda dan paling patuh mengikuti petunjuk baginda s.a.w (Ibn al-
Qayyim, 2002).  
Sayidatina ‘Āishah binti Abū Bakar r.a adalah antara fuqaha sahabat Nabi Muhammad 
s.a.w bertaraf mujtahid yang dikatakan banyak terlibat dalam urusan menjawab persoalan 
hukum selepas kewafatan baginda s.a.w. Pada zaman Khalifah ‘Umar bin al-Khaṭṭāb r.a dan 
‘Uthmān bin ‘Affān r.a khususnya, beliau seringkali dijadikan rujukan langsung oleh khalifah 
sendiri bagi mendapatkan pandangan hukum sesuatu persoalan yang timbul. Bahkan, beliau 
diiktiraf sebagai antara tujuh orang dalam kalangan sahabat Nabi Muhammad s.a.w yang paling 
aktif memberikan pandangan hukum menerusi ijtihad dan fatwanya (Ibn al-Qayyim, 2002). 
Selain itu, beliau juga dikatakan memiliki metodologi tersendiri dalam mengeluarkan hukum 
(al-Raysūni, 2014b).  
Banyak kajian sama ada dalam bentuk buku, tesis dan artikel ilmiah ditulis berkaitan 
Sayidatina ‘Āishah r.a. Kebanyakan kajian yang ditulis tentang figura hebat ini berkisar kepada 
aspek sejarah kehidupan secara umum seperti Aisyah (2016), al-Nadwi (2003), Kahhalah (t.th.), 
himpunan pandangan fiqah seperti Anis Makki (2013), Ṭahmāz (1994), al-Dakhil (1989) dan 
ketokohan dalam bidang hadith seperti kajian Yusefri (2020),  Umniyatul (2016) dan Amar 
Fettane (2013). Ironinya, setakat pengetahuan pengkaji, tidak banyak kajian yang menyentuh 
topik pengaplikasian maqāṣid al-sharī’ah dalam fiqh Sayidatina ‘Āishah r.a ditulis secara 
khusus kecuali yang disebutkan secara sepintas lalu seperti penulisan al-Raysūni (2014b). 
Sepantasnya, kajian yang menonjolkan pendekatan berasaskan maqāṣid dalam istinbāṭ dan 
ijtihad tokoh mujtahid sebegini harus diperbanyakkan untuk diambil panduan oleh ilmuwan 
dan mujtahid selepasnya. Sehubungan itu, kertas ini cuba menonjolkan dengan lebih terperinci 
metode dan pendekatan Sayidatina ‘Āishah r.a. dalam mengistinbāṭ jawapan hukum dari sudut 
pengaruh dan pengaplikasian maqāṣid al-sharī’ah melalui ijtihad dan fatwanya dalam beberapa 
isu terpilih. 
Bagi mencapai objektif yang digariskan, kajian ini menggunakan pendekatan kualitatif 
dan berbentuk analisis kandungan yang melibatkan protokol analisis dokumen. Data-data 
sekunder yang disoroti dan dianalisis dalam kajian ini diperoleh melalui kitab-kitab sarjana 
silam dan kontemporari, artikel jurnal dan tesis. 
  
LATAR BELAKANG SAYIDATINA ‘ĀISHAH BINTI ABŪ BAKAR R.A 
 
Sayidatina ‘Āishah binti Abū Bakar r.a,, Umm al-Mu’minīn yang terkenal ini dilahirkan pada 
tahun keempat atau kelima kenabian di Makkah (Ibn Ḥajar al-‘Asqalāni, 1995). Dibesarkan 




dalam sebuah keluarga yang mulia, ayahanda beliau Abū Bakar al-Siddīq r.a merupakan 
khalifah pertama dalam Islam yang terkenal. Nama sebenar Abū Bakar ialah Abdullāh bin Abū 
Quḥāfah Uthmān bin ‘Āmir bin ‘Amr bin Ka’ab bin Sa’ad bin Taym bin Murrah. Beliau 
berketurunan Quraysh daripada jalur Bani Taym. Nasab Abū Bakr r.a bersambung dengan 
nasab Nabi Muhammad s.a.w pada peringkat datuknya yang keenam iaitu Murrah bin Ka’ab  
(Ibn al-Athīr, 2012; Ibn Ḥajar al-‘Asqalāni, 1995). Ibunda Sayidatina ‘Āishah pula ialah Umm 
Rūmān binti ‘Āmir bin ‘Uwaymir bin ‘Abd Shams. Para sejarawan Islam tidak bersepakat 
dalam mengenal pasti nama sebenar Umm Rūmān. Sebahagian mereka menyatakan bahawa 
nama sebenar beliau adalah Zaynab manakala yang lain menyebutkan namanya sebagai Da’d. 
Selain itu, sejarawan Islam juga tidak sependapat mengenai jalur nasab keturunan Umm 
Rūmān. Namun demikian, mereka bersependapat bahawa Umm Rūmān berketurunan Bani 
Kinānah yang sangat dihormati di bumi Hijaz (Ibn ‘Abd al-Barr, 2002; Ibn Ḥajar al-‘Asqalāni, 
1995).  
Sementara itu, Sayidatina ‘Āishah r.a merupakan satu-satunya isteri Rasulullah s.a.w 
yang dinikahi daripada kalangan anak gadis. Rasulullah s.a.w mengahwini Sayidatina ‘Āishah 
r.a selepas tiga tahun kewafatan Sayidatina Khadījah r.a. Pada ketika itu Sayidatina Āishah r.a 
berumur enam tahun. Kemudian, Rasulullah s.a.w mula tinggal bersama-sama beliau di 
Madinah selepas peristiwa Hijrah ketika beliau berumur sembilan tahun (Ibn al-Athīr, 2012; 
Ibn Kathīr, 2004) Sayidatina ‘Āishah menduduki tempat yang sangat istimewa di sisi 
Rasulullah s.a.w. dengan menjadi orang yang paling dicintai oleh baginda s.a.w. Anas bin Mālik 
r.a. dalam satu hadith meriwayatkan bahawa Rasulullah s.a.w pernah ditanya, “Wahai 
Rasulullah, siapakah orang yang paling engkau kasihi?” Rasulullah s.a.w menjawab, “’Āishah.” 
Kemudian baginda ditanya lagi, “Siapa (orang yang paling engkau kasihi) daripada kaum lelaki 
pula?” Baginda menjawab, “Bapanya (yakni Abū Bakr r.a).” (Ibn Mājah, 2009). Rasulullah 
s.a.w. wafat ketika Sayidatina ‘Āishah berumur lebih kurang 18 tahun. Sepeninggalan baginda 
s.a.w, Sayidatina ‘Āishah menjadi antara rujukan utama kepada umat dalam pelbagai bidang 
ilmu, isu dan permasalahan khususnya pada era pemerintahan Abū Bakr, ‘Umar dan ‘Uthmān 
raḍiya Allāḥ ‘anhum. ‘Āishah r.a meninggal dunia pada 17 Ramadan tahun ke-57 H pada usia 
63 tahun dan disemadikan di permakaman Baqī’ al-Gharqad berdekatan Masjid Nabawi di 
Madinah (al-Dhahabī, 1998). 
 
Kunyah dan Laqab Sayidatina ‘Āishah binti Abū Bakar r.a. 
 
Sayidatina ‘Āishah r.a diberikan kunyah Umm Abdillāh oleh Rasulullah s.a.w. Ibn Ḥibbān 
(1988) meriwayatkan bahawa selepas kekanda Sayidatina ‘Āishah iaitu Sayidatina Asmā’ binti 
Abī Bakar, isteri Zubayr bin al-‘Awwām melahirkan anak, Sayidatina ‘Āishah r.a membawa 
anak saudaranya yang masih bayi itu menemui Rasulullah S.A.W. bagi tujuan taḥnīk dan 
pemberian nama. Usai bertahnīk, baginda S.A.W bersabda yang bermaksud, “Aku namakan dia 
sebagai Abdullāh, dan kamu (wahai ‘Āishah) adalah Umm Abdillāh.” Sayidatina ‘Āishah r.a. 
berkata, “Sejak peristiwa itu aku dikunyahkan sebagai Umm Abdillāh walaupun aku tidak 
pernah melahirkan anak.” Walau bagaimanapun, terdapat hadith lain (Abū Dāwūd, 2009) yang 
menceritakan Rasulullah S.A.W telah memberikan kunyah tersebut kepada Sayidatina ‘Āishah  
setelah beliau memohon kepada baginda s.a.w. supaya turut diberikan kunyah sebagaimana 
para isteri Rasulullah s.a.w. yang lain.  




Selain menyandang gelaran tertinggi Umm al-Mu’minīn berdasarkan kemuliaan 
sebagai isteri Rasulullah s.a.w. (al-Quran, 33:6), terdapat beberapa nama panggilan dan gelaran 
lain diberikan kepada Sayidatina ‘Āishah r.a. Gelaran-gelaran ini mencerminkan penghormatan 
tinggi terhadap keistimewaan dan kelebihan Sayidatina ‘Āishah r.a serta simbolik kasih sayang 
baginda S.A.W sendiri terhadapnya. Antara gelaran-gelaran istimewa Sayidatina ‘Āishah r.a 
yang diungkapkan oleh Rasulullah s.a.w seperti yang tercatat dalam nas-nas al-sunnah ialah 
‘Āish (al-Bukhāri, 2001; Muslim, 2006), Ḥumayrā’ (Si Putih) (al-Nasā’ī, 2001), Ibnat al-Siddīq 
(Puteri al-Siddīq) (Ibn Mājah, 2009), dan al-Muwaffaqah (yang sentiasa diberikan petunjuk) 
(al-Tirmidhī, 1975). Selain itu, Sayidatina ‘Āishah r.a juga sering diungkapkan dengan gelaran 
al-Siddīqah binti al-Siddīq bersempena gelaran bapanya Abū Bakar al-Siddīq yang mulia dan 
terhormat. 
 
Keistimewaan-Keistimewaan Sayidatina ‘Āishah binti Abū Bakar r.a. 
 
Di samping kelebihan-kelebihan yang telah disebutkan sebelum ini, Sayidatina ‘Āishah r.a juga 
memiliki keistimewaan-keistimewaan yang lain. Antaranya ialah perkahwinan beliau dengan 
Rasulullah s.a.w merupakan pilihan Allah s.w.t. yang diwahyukan melalui mimpi. Dalam satu 
hadith, Rasulullah s.a.w bersabda yang bermaksud, “Engkau (wahai ‘Āishah) pernah 
ditunjukkan dalam mimpiku sebanyak dua kali (sebelum aku menikahimu). Aku melihat 
wajahmu (yang ditutup) pada selembar kain sutera. Malaikat (yang membawanya) berkata, “Ini 
adalah isterimu, maka singkaplah (kain sutera tersebut) bagi melihatnya”. Aku pun menyingkap 
kain sutera tersebut dan ternyata wanita itu adalah engkau (‘Āishah). Aku berkata, “Jika mimpi 
ini benar dari Allah, pasti Dia akan menjadikannya kenyataan” (al-Bukhāri, 2001). 
Selain itu, Sayidatina ‘Āishah juga mendapat keistimewaan dengan menerima ucapan 
salam daripada malaikat Jibril a.s.. Salam istimewa daripada ketua para malaikat itu 
disampaikan melalui Rasulullah s.a.w. sebagaimana sabdanya yang bermaksud, “Wahai 
‘Āishah! Ini Jibril datang mengucapkan salam kepadamu. Jawab ‘Āishah, “Wa ‘alayhi al-salām 
wa raḥmat Allāh wa barakātuh. Sungguh, engkau (wahai Rasulullah) dapat melihat apa yang 
aku tidak dapat lihat” (al-Bukhāri, 2001). 
Di samping itu, Allah s.w.t. melalui wahyu-Nya secara langsung telah membersihkan 
nama Sayidatina ‘Āishah r.a daripada fitnah dan tuduhan jahat yang dimainkan oleh golongan 
pendusta. Pembuktian kesucian peribadi Sayidatina ‘Āishah daripada fitnah yang dikenali 
dengan peristiwa al-Ifk itu dirakamkan secara panjang lebar dalam surah al-Nur bermula ayat 
ke-11 hingga ayat ke-20.  
Selain daripada itu, keperibadian Sayidatina ‘Āishah turut mendapat pujian Rasulullah 
s.a.w dengan menyifatkannya memiliki pelbagai kelebihan. Dalam satu hadith, Rasulullah s.a.w 
dilaporkan bersabda yang bermaksud, “Ramai golongan lelaki yang memiliki kesempurnaan 
(kelebihan) tetapi tidak ramai golongan wanita yang memilikinya kecuali Maryam binti ‘Imrān 
dan Āsiyah isteri Fir’aun. Manakala, kelebihan ‘Āishah berbanding para wanita lain (dalam 
kalangan umat ini) umpama kelebihan tharīd berbanding makanan lainnya” (al-Bukhāri, 2001). 
Tharīd adalah sejenis hidangan berkuah yang lazimnya diperbuat daripada daging dan 
dicampurkan dengan beberapa jenis sayur-sayuran. Kebiasaannya, tharīd dimakan dengan roti. 
Kelebihan tharīd berbanding makanan-makanan lain ialah dari sudut manfaatnya yang 
dipercayai dapat memenuhi keperluan nutrisi pemakanan harian seseorang. Di samping sifat 




roti dan daging yang berkhasiat, tharīd dikatakan dapat memberikan rasa kenyang dengan 
cepat, senang disediakan, mudah dimakan dan mempunyai rasa yang enak (al-Nawawī, 2000; 
Ibn al-Qayyim, 2009). Berdasarkan faktor-faktor tersebut, tharīd disifatkan mempunyai 
pelbagai kelebihan dan keistimewaan berbanding makanan-makanan lain. Perumpamaan ini 
adalah simbolik kepada keunggulan Sayidatina ‘Āishah r.a berbanding wanita-wanita yang lain.  
Ini menggambarkan keseluruhan sifat keperibadian Sayidatina ‘Āishah r.a merangkumi budi 
pekerti, tingkah laku, akhlak, jiwa, pemikiran dan keilmuannya yang lebih unggul berbanding 
wanita-wanita lain. 
 
Keilmuan dan Keintelektualan Sayidatina ‘Āishah binti Abū Bakar r.a. 
 
Secara umumnya, Sayidatina ‘Āishah r.a dikenali sebagai seorang tokoh ilmuwan yang 
merentasi pelbagai bidang dan disiplin ilmu. Keilmuan Sayidatina ‘Āishah r.a tidak hanya 
dalam bidang al-Quran, tafsir, hadith, dan fiqah, bahkan merangkumi ilmu sastera, nasab, 
sejarah dan perubatan. Kenyataan ini dapat dilihat daripada pernyataan-pernyataan para sahabat 
dan tābi’īn yang memperakui perkara tersebut. Antaranya adalah perakuan Ibn Shihāb al-Zuhrī, 
seorang tābi’ī junior terkenal yang berkata, “Seandainya dikumpulkan ilmu ‘Āishah dan 
dibandingkan dengan ilmu semua ummahāt al-mu’minīn yang lain serta ilmu seluruh wanita 
nescaya didapati bahawa ilmu ‘Āishah lebih unggul” (Mālik, 1997). ‘Aṭā’ bin Abī Rabāḥ pula 
menyatakan bahawa Sayidatina ‘Āishah r.a dianggap antara individu yang paling faqīh, paling 
berilmu dan memiliki pandangan serta pemikiran yang terbaik (al-Dhahabī, 1989). Hal ini turut 
diperakui oleh Abū Salamah bin Abd. al-Raḥmān yang menegaskan bahawa dia tidak pernah 
menemui seseorang yang paling mengetahui tentang sunnah Rasulullah s.a.w, paling mendalam 
kefahamannya dalam fiqah dan paling berilmu tentang ayat-ayat al-Quran seperti ‘Aishah (Ibn 
Sa’ad, 1990).  
Berdasarkan perakuan ilmuwan-ilmuwan ternama tersebut, Sayidatina ‘Āishah r.a jelas 
diiktiraf sebagai wanita Islam yang paling tinggi ilmunya. Bukan itu sahaja, beliau juga dikenali 
sebagai sosok yang cintakan ilmu dan sangat menggalakkan orang lain terutamanya kaum 
wanita untuk mendalami ilmu pengetahuan. Beliau memuji para wanita Anṣār yang 
mengetepikan rasa malu mereka demi menuntut ilmu (al-Bukhāri, 2001). Ketinggian ilmu 
beliau adakalanya mengatasi keilmuan sahabat-sahabat utama Nabi S.A.W daripada kalangan 
lelaki. Dengan pengiktirafan sebagai antara sahabat yang paling berilmu tentang asbāb nuzūl 
ayat-ayat al-Quran, asbāb wurūd hadith-hadith dan perihal nāsikh dan mansūkh, Sayidatina 
‘Āishah r.a selalu menjadi tumpuan para sahabat yang lain untuk bertanyakan persoalan hukum 
(Ṭahmāz, 1994).  
Dalam disiplin ilmu berkaitan tafsir al-Quran misalnya, ‘Urwah bin Zubayr r.a 
menceritakan bahawa beliau pernah bertanyakan Sayidatina ‘Āishah tentang kemusykilannya 
berhubung firman Allah s.w.t: 
 
 
ف بهما إنَّ الصفا والمروة من شعائر هللا فمن حجَّ البيت أو اعتمر فال جناح عليه أن   يطَّوَّ
 
Maksudnya: Sesungguhnya Safa dan Marwah itu ialah sebahagian daripada 
syiar (lambang) agama Allah, maka sesiapa yang menunaikan ibadat haji ke 




Baitullah atau mengerjakan umrah, maka tiadalah menjadi salah baginya 
mengerjakan sa’ī (berjalan dengan berulang-alik) di antara kedua-duanya.  
 
‘Urwah berkata, “Pada pendapatku, ayat tersebut bermaksud bahawa tidak menjadi 
kesalahan (dosa) bagi seseorang yang tidak mengerjakan sa’ī di antara kedua-duanya.” 
Sayidatina ‘Āishah r.a menjawab, “Bukan begitu maksudnya. Kalaulah maksud ayat tersebut 
adalah seperti yang engkau nyatakan, sudah tentu ayat tersebut akan menjadi, “Maka tiadalah 
menjadi kesalahan (dosa) jika dia tidak mengerjakan sa’ī di antara kedua-duanya.” Sebenarnya, 
ayat ini diturunkan kepada orang-orang Ansār yang dahulunya melakukan niat haji kepada 
berhala Manāt yang terletak di hadapan Qudayd. Hal tersebut menjadikan mereka berasa 
bersalah (berdosa) apabila dimestikan mengerjakan sa’ī di antara Safa dan Marwah. Setelah 
datangnya Islam, mereka bertanyakan hal tersebut kepada Rasulullah s.a.w. Mereka 
menyatakan, “Wahai Rasulullah, kami merasa bersalah (berdosa) untuk mengerjakan sa’ī di 
antara Safa dan Marwah.” Maka, turunlah ayat yang bermaksud, “Sesungguhnya Safa dan 
Marwah itu ialah sebahagian daripada syiar agama Allah; maka sesiapa yang menunaikan 
ibadat haji ke Baitullah atau mengerjakan umrah, maka tiadalah menjadi salah (dosa) baginya 
mengerjakan sa’ī di antara keduanya.” ‘Āishah berkata, “Rasulullah s.a.w. telah menetapkan 
supaya dikerjakan sa’ī antara kedua-duanya, maka tidak boleh bagi seseorang meninggalkan 
perbuatan tersebut.” (al-Bukhāri, 2001:1643; Muslim, 2006:1277).  
Para sarjana menggambarkan bahawa ini adalah sekelumit bukti ketinggian 
pengetahuan, ketajaman pemikiran dan kedalaman pemahaman Sayidatina ‘Āishah r.a terhadap 
maksud ayat dan lafaz yang kompleks dalam al-Quran. Hal tersebut demikian kerana lafaz 
tersebut menunjukkan ketiadaan dosa dan kesalahan bagi orang-orang yang mengerjakan sa’ī 
antara Safa dan Marwah, bukan petunjuk sama ada perbuatan tersebut wajib atau tidak (al-
‘Aẓīm Ābādī, 1995; al-Nawawī, 2000). 
Dalam disiplin ilmu hadith pula, Sayidatina ‘Āishah r.a diiktiraf sebagai antara tujuh 
orang sahabat terkemuka yang paling banyak meriwayatkan hadith. Kajian Subḥī al-Ṣāliḥ, 
(1984) menyatakan bahawa Sayidatina ‘Āishah r.a telah meriwayatkan 2210 buah hadith 
daripada Rasulullah s.a.w.. Dengan demikian, beliau berada di kedudukan keempat tertinggi 
dari segi jumlah periwayatan hadith selepas Abū Hurayrah r.a., Abdullāh bin ‘Umar r.a., dan 
Anas bin Malik r.a. Dalam pada itu, hadith-hadith Sayidatina ‘Āishah yang disepakati 
periwayatannya oleh Imam al-Bukhārī dan Imam Muslim (muttafaq ‘alayh) ialah sebanyak 174 
buah hadith. Manakala dalam konteks jumlah hadith yang direkodkan secara berasingan oleh 
kedua-dua ilmuwan besar hadith tersebut, al-Bukhari telah merekodkan sebanyak 54 buah 
hadith manakala Muslim pula telah merekodkan sebanyak 69 buah hadith. Dengan berada di 
kedudukan keempat dari segi jumlah periwayatan hadith, fakta yang dicatat oleh Subḥī al-Sāliḥ 
jelas menunjukkan bahawa Sayidatina ‘Āishah r.a bukan sahaja merupakan sahabat wanita 
yang paling banyak meriwayatkan hadith, bahkan turut mengatasi ramai sahabat-sahabat lelaki 
lain dalam aspek tersebut.  
Selain itu, Sayidatina ‘Āishah r.a juga diiktiraf sebagai orang yang paling mengetahui 
tentang sunnah-sunnah Rasulullah s.a.w. kerana hidup bersama-sama baginda s.a.w. (Ibn Sa’ad, 
1990). Keadaan tersebut memberikan banyak kelebihan kepada Sayidatina ‘Āishah r.a apabila 
didapati sebahagian besar hadith-hadith yang diriwayatkan adalah periwayatan langsung 
daripada Rasulullah s.a.w. Ini bermakna, beliau banyak meriwayatkan hadith yang tidak 




diketahui oleh kebanyakan sahabat-sahabat lain. Selain itu, beliau juga banyak meriwayatkan 
hadith-hadith fi’lī, iaitu hadith-hadith yang menceritakan tentang perbuatan dan perilaku 
Rasulullah s.a.w. yang kebanyakannya hanya diketahui oleh orang yang terdekat dengan 
baginda s.a.w. sahaja. 
Sementara itu, Sayidatina ‘Āishah r.a sangat menitikberatkan periwayatan hadith 
dengan lafaznya yang asli dan menolak periwayatan dengan makna. Disebabkan prinsip ini, 
Sayidatina ‘Āishah r.a sering kali menjadi rujukan dan didatangi oleh para sahabat bagi tujuan 
memeriksa dan memperhalus hafalan hadith mereka (Ṭahmāz, 1994). Apabila terdapat 
permasalahan atau hadith yang tidak jelas pada pandangan para Sahabat, mereka akan merujuk 
Sayidatina ‘Āishah r.a bagi mendapatkan penjelasan dan mendengar pandangannya. Abū Mūsā 
al-Ash’arī memperakuinya dengan berkata, “Sekiranya kami para sahabat Rasulullah s.a.w.  
musykil tentang sesuatu hadith, kami bertanya kepada ‘Āishah r.a, lalu kami mendapat ilmu 
daripadanya” (al-Tirmidhī, 1998).  
Dari aspek keilmuan dalam hukum-hakam fikah pula, Sayidatina ‘Āishah r.a juga 
termasuk dalam kalangan sahabat yang banyak dirujuk dalam persoalan hukum. Bahkan, 
Sayidatina ‘Āishah r.a diiktiraf sebagai antara tujuh orang mujtahid utama dalam kalangan para 
sahabat yang banyak berijtihad dan memberikan fatwa selain ‘Umar bin al-Khaṭṭāb, ‘Alī bin 
Abī Ṭālib, ‘Abdullāh bin Mas'ūd, Zayd bin Thābit, 'Abdullāh bin 'Abbās dan ‘Abdullāh bin 
‘Umar raḍiya Allāh ‘anhum (Ibn al-Qayyim, 2002). Seorang tābi’ī yang terkenal, Masrūq bin 
al-Ajda' seperti yang disebut dalam al-Tabaqāt al-Kubrā, memberikan penyaksian bahawa dia 
melihat para ilmuwan senior dari kalangan sahabat Nabi s.a.w. selalu bertanyakan persoalan 
hukum-hakam kepada Sayidatina ‘Āishah r.a. termasuk berkaitan harta pusaka. Hal tersebut 
tidak menghairankan kerana dengan keluasan ilmu yang dimilikinya, Sayidatina ‘Āishah 
sememangnya menjadi tumpuan dan rujukan umat bagi mendapatkan penyelesaian bagi 
persoalan hukum syarak.  
 
Metode Sayidatina ‘Āishah binti Abū Bakar r.a. Dalam Istinbāṭ Hukum 
 
Secara umumnya, dalam menjawab persoalan-persoalan hukum yang diajukan, Sayidatina 
‘Āishah r.a sebagaimana kelaziman para sahabat lain, akan meneliti persoalan tersebut 
berpandukan nas-nas al-Quran dan al-Sunnah. Sekiranya tiada jawapan yang berkaitan, beliau 
akan berijtihad berpandukan dalil, prinsip, dan kaedah umum pensyariatan merangkumi 
maqāṣid universal yang terkandung dalam kedua-dua sumber utama syariat tersebut (al-
Raysūni, 2014b). Dalil, kaedah, prinsip dan maqāṣid universal syariat yang terkandung dalam 
al-Quran dan al-Sunnah ini diistilahkan sebagai kulliyyāt tashrī’iyyah (Hindou, 2016). 
Manakala maqāṣid universal yang diperoleh daripada penelitian terhadap himpunan kulliyyāt 
tashrī’iyyah tersebut dinamakan sebagai kulliyyāt maqāṣidiyyah oleh sebahagian ilmuwan 
(Wūrqiyyah, 2003).  Justeru, Sayidatina ‘Āishah merupakan antara sahabat yang terkenal 
dengan pendekatan mengutamakan maqāṣid al-sharī’ah dan maṣlaḥah berpandukan kulliyyāt 
tashrī’iyyah dalam ijtihad dan fatwanya. Beliau dilihat menerapkan prinsip maqāṣid al-sharī’ah 
dalam fatwa-fatwanya dengan mengambil kira perubahan realiti semasa. Beliau tidak 
mengambil bulat-bulat jawapan hukum yang sedia ada jika dilihat mempunyai perbezaan 
konteks.  
 




Seterusnya, jika dilihat berlaku percanggahan di antara zahir nas hadith dengan maqāṣid 
umum pensyariatan, beliau dilihat akan memperhalus kembali penelitian terhadap nas hadith 
tersebut bagi memastikan keabsahannya terlebih dahulu. Hal ini demikian kerana, kaedah 
umum menyebutkan bahawa seseorang tidak boleh menjadikan sesuatu hadith sebagai sandaran 
hukum kecuali hadith yang sabit keabsahannya. Sekiranya nas hadith tersebut didapati 
bertentangan dengan maqāṣid āmmah, dakwaan keabsahan hadith tersebut wajar diperhalusi. 
Sekiranya hadith tersebut diakui sebagai sahih, maka dia perlu mengkaji maksud nas yang 
sebenarnya dan meneliti sabab wurūd hadith tersebut bagi melihat konteksnya yang asal. 
Dengan melakukan demikian, dia dipercayai akan menemui makna sebenar hadith yang 
berselari dengan maqāṣid umum pensyariatan hukum Islam (Djeghim, 2016).  
Di atas dasar itu, Sayidatina ‘Āishah diriwayatkan banyak melakukan istinbāṭ dan 
ijtihad tersendiri dalam beberapa isu dan permasalahan yang berlaku (Ṭahmāz, 1994). Di 
samping itu, Sayidatina ‘Āishah r.a dilihat banyak melakukan penilaian dan kritikan terhadap 
hukum-hakam yang diputuskan oleh sahabat-sahabat lain. Lazimnya, penilaian dan kritikan 
tersebut adalah berdasarkan pelanggaran terhadap kulliyyāt tashrī’iyyah dan maqāṣid al-
sharī’ah. Justeru, Sayidatina ‘Āishah r.a seringkali didapati menolak atau mengkritik hukum 
yang difatwakan atau hadith yang diriwayatkan oleh sahabat lain kerana dilihat bertentangan 
dengan dalil, prinsip umum dan maqāṣid universal yang lebih kuat (al-Raysūni, 2014b). 
Kritikan dan penilaian tersebut mencerminkan ketajaman pengetahuan dan ketinggian tahap 
keintelektualan Sayidatina ‘Āishah r.a berkenaan hukum-hakam syariah dan maqāṣidnya.    
 
KONSEP MAQĀṢID AL-SHARĪ’AH 
 
Definisi Maqāṣid al-Sharī’ah Dari Sudut Bahasa dan Istilah 
 
Maqāṣid al-sharī’ah adalah perkataan bahasa Arab yang terdiri daripada dua patah perkataan 
iaitu maqāṣid dan al-sharī’ah. Dari sudut bahasa Arab, maqāṣid adalah jamak bagi perkataan 
maqṣad (dalam bentuk maṣdar mīmī) dan maqṣid (dalam bentuk ism makān). Kedua-dua 
perkataan ini berakar umbi daripada kata kerja qaṣada (Ibn Fāris, 2001). Perkataan yang berakar 
umbi daripada kata kerja qasada mempunyai pelbagai makna dari sudut bahasa. Ilmuwan-
ilmuwan bahasa Arab tersohor seperti al-Fayrūz Ābādi (2005), Ibn Fāris (2001) dan Ibn Manẓūr 
(1994) menyenaraikan makna-makna tersebut, antaranya: 
 
a. Jalan yang benar.  
b. Sederhana dan pertengahan.  
c. Kembali, bergantung dan mendatangi sesuatu atau seseorang. 
 
Sementara itu, perkataan al-sharī’ah dari sudut bahasa Arab pula berasal daripada 
perkataan shara’a, yashra’u, shar’an yang bermaksud jalan yang dilalui bagi tujuan mencari 
dan mendapatkan sumber air. Perkataan al-shir’ah juga berasal dari kata kerja yang sama (Ibn 
Fāris, 2001; Ibn Manẓūr, 1994).  
Manakala dari sudut istilah, al-sharī’ah secara umum bermaksud hukum-hakam yang 
disyariatkan oleh Allah s.w.t., sama ada yang berkaitan dengan amalan (furu’ ‘amaliyyah) atau 
yang berkaitan dengan kepercayaan (uṣūl i’tiqādiyyah). Kedua-duanya merupakan tuntutan 




taklif dan mesti dipatuhi (al-Kubaysī, 2017; al-Tahānawi, 1996). Al-sharī’ah dengan makna ini 
merangkumi ajaran semua para nabi dan rasul a.s., namun ajaran Nabi Muhammad s.a.w. 
sebagai penutup telah memansuhkan ajaran para nabi lain sebelum baginda (al-Qurṭubī, 1964). 
Walau bagaimanapun, secara lebih khusus, al-sharī’ah dalam konteks perbincangan hukum-
hakam masa kini merujuk kepada peraturan-peraturan syariat Nabi Muhammad s.a.w. yang 
berbentuk amali dan tidak kepada aspek lain seperti peraturan berkaitan akidah dan akhlak (al-
Raysūni, 2014a) 
Sementara itu, dalam konteks garis masa, Imam Ibn Āshūr dianggap oleh majoriti 
ilmuwan sebagai sarjana maqāṣid kontemporari yang mula-mula mengemukakan definisi 
khusus bagi maqāṣid al-sharī’ah. Langkah awal beliau kemudiannya dituruti oleh sarjana-
sarjana maqāṣid kontemporari generasi selepasnya yang membuat penambahbaikan atau 
pengubahsuaian terhadap definisi tersebut.  
 Ibn ‘Āshūr mengemukakan definisi maqāṣid al-sharī’ah dengan menyebutnya sebagai 
“makna-makna dan hikmah-hikmah yang dijelmakan oleh syarak dalam keseluruhan 
pensyariatan hukum atau sebahagian besarnya yang tidak terbatas kepada sesuatu kelompok 
hukum syarak sahaja. Ia juga merangkumi sifat-sifat pensyariatan, tujuan umumnya dan makna 
yang sentiasa diambil kira dalam pensyariatan hukum. Termasuk dalam matlamat umum ini 
juga, makna-makna ḥikmah yang tidak terjelma dalam keseluruhan hukum syarak tetapi 
terjelma dalam kebanyakannya sahaja” (2004:165). 
Definisi di atas menjelaskan bahawa maqāṣid al-sharī’ah adalah maksud dan ḥikmah 
yang dijelmakan oleh syarak dalam pensyariatan keseluruhan atau sebahagian besar hukum-
hakam-Nya. Maqāṣid tersebut boleh difahami melalui penelitian dan penyelidikan terhadap 
keseluruhan atau sebahagian besar nas-nas syarak. Walau bagaimanapun, definisi ini mendapat 
kritikan sebahagian sarjana maqāṣid kontemporari yang menyatakan bahawa definisi tersebut 
lebih menonjol sebagai ulasan definisi kerana terlalu panjang dan di luar kebiasaan definisi 
yang bersifat jāmi’ dan māni’ (al-‘Ubaydī, 1992; al-Kaylānī, 2000; al-Raysūni, 2014c).  
Sementara itu, al-Fāsi mengemukakan definisi maqāṣid al-sharī’ah dalam bentuk yang 
lebih ringkas. Beliau mendefinisikannya sebagai “tujuan pensyariatan dan rahsia-rahsia yang 
telah ditetapkan oleh syarak dalam setiap hukumnya” (al-Fāsi, 2013:7). Definisi ini walaupun 
ringkas tetapi ia merangkumi kedua-dua kategori maqāṣid seperti yang diutarakan oleh Ibnu 
Āshūr sebelumnya. al-Raysūni (1995) menjelaskan bahawa tujuan pensyariatan dalam definisi 
tersebut merujuk kepada maqāṣid umum manakala rahsia-rahsia syariat pula menggambarkan 
maqāṣid khusus.  
Dalam pada itu, sarjana-sarjana kontemporari yang lain turut mengetengahkan definisi 
maqāṣid al-sharī’ah sendiri. al-Raysūni secara jelas menyatakan bahawa kesemua definisi 
maqāṣid al-sharī’ah yang dikemukakan oleh sarjana-sarjana selepas Ibn Āshūr dan al-Fāsī 
adalah berpaksikan definisi kedua-dua ilmuwan tersebut (al-Raysūni, 2014a, 2015). Bagi al-
Raysūni sendiri, setelah meneliti definisi-definisi ilmuwan sebelumnya, beliau merumuskan 
maqāṣid al-sharī’ah sebagai “tujuan-tujuan yang telah ditetapkan oleh syarak untuk dicapai 
bertujuan merealisasikan kemaslahatan manusia” (1995:19). 
Definisi ini menegaskan bahawa kemaslahatan manusia sentiasa menjadi tujuan dan 
matlamat di sebalik pensyariatan hukum syarak. Oleh yang demikian, manusia wajib taat 
kepada syariat Allah kerana ketaatan tersebut pasti mendatangkan kebaikan kepada manusia itu 
sendiri. Selain itu, al-Raysūni turut mencadangkan agar maqāṣid al-sharī’ah diklasifikasikan 




kepada tiga bahagian dan bukan dua seperti yang digariskan oleh Ibnu Āshūr. Pengklasifikasian 
tersebut bertujuan menjadikan konsep maqāṣid al-sharī’ah lebih jelas. Klasifikasi yang 
dicadangkan ialah maqāṣid āmmah atau kulliyyah, maqāṣid khāssah dan maqāṣid juz’iyyah (al-
Raysūni, 2014a). 
Lain daripada itu, Nūr al-Dīn al-Khādimi (1998:52) pula mendefinisikan maqāṣid al-
sharī’ah sebagai “makna-makna yang diperhatikan dalam hukum-hakam syariah serta yang 
terhasil daripadanya, sama ada makna-makna tersebut berbentuk hikmah-hikmah juz’iyyah, 
maslahah yang bersifat universal atau ciri-ciri umum pensyariatan, kesemuanya terhimpun 
dalam objektif yang satu iaitu memperakui kehambaan kepada Allah s.w.t dan merealisasikan 
kemaslahatan insan di dunia dan akhirat.” 
Definisi ini dilihat mempunyai elemen tambahan berbanding definisi sebelumnya. Ia 
menjelaskan bahawa maqāṣid al-sharī’ah diperoleh daripada penelitian secara menyeluruh 
terhadap hukum-hakam syarak dan pertimbangan diberikan terhadap implikasi pelaksanaannya. 
Maqāṣid al-sharī’ah yang paling utama pula adalah merealisasikan perhambaan diri kepada 
Allah yang diyakini memberikan kebaikan kepada manusia di dunia dan akhirat. 
Sementara itu, Abdullāh Ibn Bayyah turut mengetengahkan definisi maqāṣid al-
sharī’ah tersendiri iaitu “maksud secara juz’ī (tunggal) atau secara menyeluruh yang difahami 
daripada khiṭāb syarak pada permulaannya sama ada ia adalah maksud asal atau sampingan. 
Begitu juga petunjuk, isyarat, hikmah dan tujuan yang dikeluarkan daripada khiṭāb syarak dan 
perkara yang seumpamanya seperti ketiadaan nas dengan pelbagai maksud yang boleh difahami 
oleh akal manusia yang mengandungi kemaslahatan sama ada yang diketahui secara terperinci 
atau secara umum” (2012:32). 
Definisi ini telah memperluaskan lagi maksud maqāṣid al-sharī’ah iaitu objektif yang 
dikenal pasti oleh akal manusia melalui penelitian terhadap petunjuk-petunjuk lafaz (dalālāt al-
alfāẓ) yang difahami secara juz’ī (tunggal) atau kullī (menyeluruh) terhadap nas-nas syarak. Ia 
juga merangkumi makna maqāṣid al-sharī’ah yang disebut oleh ilmuwan-ilmuwan terdahulu 
merangkumi hikmah dan rahsia syarak. Kemudian, disebutkan bahawa maqāṣid al-sharī’ah 
sememangnya bermatlamatkan memberikan kemaslahatan kepada manusia sama ada 
kemaslahatan itu diketahui secara terperinci atau secara umum sahaja. 
Berdasarkan takrifan-takrifan yang dikemukakan, maqāṣid al-sharī’ah boleh 
disimpulkan sebagai matlamat-matlamat syarak di sebalik pensyariatan hukum-hakam sama 
ada dalam bentuk ‘illat, ḥikmah atau munāsabah yang diperoleh melalui kefahaman 
berdasarkan penelitian menyeluruh terhadap dalil-dalil syarak yang bersifat umum dan khusus, 
untuk diterapkan ke dalam jawapan kepada persoalan hukum-hakam syarak yang bertujuan 
untuk memelihara kemaslahatan manusia di dunia dan akhirat.  
 
Klasifikasi Maqāṣid al-Sharī’ah  
 
Maqāṣid al-sharī’ah ialah matlamat syarak di sebalik pensyariatan hukum. Ia digariskan bagi 
dicapai demi meraih kemaslahatan dan membendung kemudaratan daripada manusia. Para 
ilmuwan telah mengklasifikasikan maqāṣid al-sharī’ah kepada beberapa kategori berasaskan 
ijtihad mereka melalui penelitian yang menyeluruh dan mendalam terhadap dalil-dalil syarak 
(Ibn ‘Āshūr, 2004). Antara klasifikasi yang masyhur adalah berdasarkan kepada ruang lingkup 
penerapannya dalam hukum-hakam syarak, iaitu seperti berikut: 




a. Maqāṣid Āmmah: iaitu matlamat yang diambil kira oleh syarak dalam penetapan semua 
hukum syariat atau sebahagian besarnya. Penyataan ini berdasarkan kepada takrifan Ibn 
‘Āshūr (2004) seperti yang telah disebutkan sebelum ini. Berdasarkan takrifan ini, dapat 
difahami bahawa maqāṣid āmmah ialah makna yang dikehendaki oleh syarak untuk 
diaplikasikan dalam penetapan hukum-hakam secara menyeluruh. Makna ini 
diperhatikan wujud dalam keseluruhan nas-nas syarak atau sebahagian besarnya. 
Kewujudannya dalam nas-nas syarak tidak terhad kepada hukum-hakam dalam ruang 
lingkup bab tertentu sahaja, akan tetapi liputannya terpakai secara meluas dalam semua 
bab termasuk ibadat, muamalat dan jināyāt (al-Yūbi, 1998).  
Selain itu, ia juga dinamakan sebagai maqāṣid kulliyyah merujuk kepada 
maqāṣid yang diberikan perhatian dalam penetapan hukum syarak secara menyeluruh 
(al-Raysūni, 2014c, 2020) dan kulliyyāt maqāṣidiyyah kerana mengandungi prinsip-
prinsip umum maqāṣid yang diaplikasikan secara menyeluruh ke dalam semua bab 
(Wūrqiyyah, 2003). Di samping itu, maqāṣid āmmah ini juga sinonim dengan kulliyyāt 
tashrī’iyyah iaitu prinsip-prinsip universal pensyariatan Islam yang bersifat umum. Ini 
adalah berdasarkan kepada penentuan prinsip-prinsip maqāṣid āmmah yang diperoleh 
secara langsung daripada prinsip-prinsip universal pensyariatan yang bersifat umum 
tersebut. Kulliyyāṭ tashrī’iyyah dan kulliyyāt maqāṣidiyyah ini diperoleh melalui dua 
pendekatan, iaitu (1) daripada lafaz nas-nas syarak (kulliyyāt naṣṣiyyah) dan (ii) 
daripada himpunan makna-makna nas melalui proses istiqrā’ iaitu penelitian secara 
menyeluruh dan mendalam (kulliyyāṭ istiqrā’iyyah) (al-Raysūni, 2015; Hindou, 2016).  
 Kepelbagaian pendekatan yang diambil oleh ilmuwan dalam menetapkan maqāṣid ini 
menatijahkan prinsip-prinsip maqāṣid āmmah yang pelbagai. Antara contohnya ialah 
matlamat pengabdian diri kepada Allah s.w.t., mentadbir dan memakmurkan bumi. 
Selain itu, matlamat memudahkan, tidak membebankan, meraikan fitrah, penyatuan, 
perpaduan, keadilan, persamaan dan kebebasan yang menjadi sebahagian maqāṣid 
āmmah. Termasuk dalam nilai maqāṣid āmmah juga adalah matlamat mendatangkan 
maṣlaḥah dan menjauhkan mafsadah (Makkī, 2017; Muḥammad Amīn, 2013).  
 Dalam hal ini juga, pemeliharaan ḍarūriyyāṭ, ḥajiyyāt dan taḥsīniyyāt yang terangkum 
di dalamnya ḍarūriyyāt khams (pemeliharaan agama, nyawa, akal, keturunan dan harta) 
juga termasuk di bawah klasifikasi maqāṣid āmmah (al-Raysūni, 2015; al-Shāṭibi, 
2004). 
b.  Maqāṣid Khāṣṣah: iaitu matlamat syarak yang diperhatikan wujud dalam sesuatu bab 
fiqah tertentu seperti matlamat syarak dalam bab solat, puasa, zakat, haji, jenayah dan 
kekeluargaan. Ini bermakna, setiap hukum-hakam berkaitan kelompok tersebut 
mempunyai matlamatnya yang tersendiri  (al-Najjār, 2008; al-Raysūni, 2015; al-Yūbi, 
1998). Sebagai contoh, matlamat tidak boleh memudaratkan wanita atau isteri dalam 
bab perkahwinan atau kekeluargaan (Auda, 2013). 
c. Maqāṣid Juz’iyyah: ialah matlamat syarak yang diperhatikan wujud dalam nas syarak 
berkaitan setiap permasalahan hukum secara khusus seperti pengharaman bangkai 
kerana ia memudaratkan kesihatan (al-Najjār, 2008; al-Yūbi, 1998; Ibn ‘Āshūr, 2004). 
Maqāṣid juz’iyyah inilah yang dimaksudkan oleh al-Fāsī dalam definisinya bagi 
maqāṣid iaitu “rahsia-rahsia yang telah ditetapkan oleh penggubal hukum syarak dalam 
setiap hukum-hakamnya” (al-Raysūni, 2015). Maqāṣid kategori ini menjadi fokus 




utama perbincangan para fuqaha atas kapasiti mereka yang mendalami cabang-cabang 
hukum syarak yang sifatnya sangat kompleks. Mereka juga menggunakan istilah-istilah 
lain bagi menggambarkan maqāṣid juz’iyyah seperti ḥikmah, ma’ānī, dan ‘illat (al-Fāsi, 
2013; al-Najjār, 2008; al-Raysūni, 2015). 
 
APLIKASI MAQĀṢID AL-SHARĪ’AH DALAM FIQH SAYIDATINA ‘ĀISHAH R.A 
 
Bagi melihat pengaplikasian dan pengaruh maqāṣid al-sharī’ah dalam hukum-hakam yang 
diistinbāṭkan oleh Sayidatina ‘Āishah r.a., kertas ini memilih tiga isu bagi tujuan huraian dan 
perbincangan, iaitu seperti berikut: 
 
Isu Pertama: Mayat diseksa di dalam kubur kerana ratapan ahli keluarga. 
 
Terdapat kepercayaan bahawa orang yang telah meninggal dunia akan diseksa di dalam kubur 
disebabkan tindakan ahli keluarga yang meratapi dan menangisi kematiannya. Ini berdasarkan 
hadith berikut: 
 
 إِنَّ الَمي َِت لَيُعَذَُّب بِبَُكاِء أَْهِلِه َعلَْيهِ 
Maksudnya: Sesungguhnya orang yang meninggal dunia akan diazab 
disebabkan tangisan ahli keluarganya (al-Bukhāri, 2001). 
 
Dinukilkan bahawa selepas peristiwa ‘Umar bin al-Khattab r.a ditikam oleh seorang 
Majusi di Masjid Nabawi, ahli keluarga dan para sahabat yang datang menziarahi beliau begitu 
bersedih melihat keadaan khalifah agung itu. Ada dalam kalangan mereka yang menangisi dan 
meratapi keadaan khalifah yang sedang gering. Abdullāh bin Umar r.a. menceritakan bahawa: 
 
ُ عليه َوَسلََّم، قاَل: إنَّ الَمي َِت أنَّ َحْفَصةَ بََكْت علَى ُعَمَر، فَقاَل: َمْهالا يا  بُنَيَّةُ أَلَْم تَْعلَِمي أنَّ َرسوَل هللاِ َصلَّى َّللاَّ
 يُعَذَُّب ببَُكاِء أَْهِلِه عليه
Maksudnya: Hafṣah meratapi (keadaan) ‘Umar. Maka ‘Umar berkata, 
“Bersabarlah wahai anakku. Apakah kamu tidak tahu bahawa Rasulullah s.a.w 
pernah bersabda bahawa mayat itu akan diseksa lantaran tangisan ahli 
keluarganya?” (Muslim, 2006). 
 
Selain itu, Ṣuhayb bin Sinān al-Rūmī r.a juga diceritakan meratapi keadaan ‘Umar r.a. 
Dalam satu hadith yang yang panjang, Ibn ‘Abbās menceritakan, antaranya seperti berikut: 
 
ا أُِصيَب ُعَمرُ  ُ َعْنهُ: يَا ُصَهْيُب، أَتَْبِكي  فَلَمَّ دََخَل ُصَهْيٌب يَْبِكي يَقُوُل: َوا أََخاهُ َوا َصاِحبَاهُ، فَقَاَل ُعَمُر َرِضَي َّللاَّ
ِ َصلَّى هللاُ َعلَْيِه َوَسلََّم: إِنَّ الَمي َِت يُعَذَُّب بِبَْعِض بَُكاِء أَْهِلِه عَ  ، َوقَدْ قَاَل َرُسوُل َّللاَّ  لَْيهِ َعلَيَّ
Maksudnya: Selepas ‘Umar ditimpa musibah (ditikam), Ṣuhayb masuk 
menemuinya lalu menangis sambil menyebut, “Aduhai saudaraku! Aduhai 
sahabatku!”. Maka ‘Umar berkata, “Adakah kamu meratapi keadaaanku wahai 
Ṣuhayb sedangkan Rasulullah s.a.w telah bersabda bahawa seseorang yang 
meninggal dunia akan diazab kerana ratapan keluarganya?” (al-Bukhāri, 2001). 
 




Hadith ini secara zahirnya menunjukkan bahawa mayat orang yang meninggal dunia 
akan diseksa dan diazab di dalam kubur sekiranya ahli keluarga si mati meratapi kematiannya. 
Perlu dinyatakan di sini bahawa lafaz tangisan (bukā’) dalam hadith ini membawa maksud 
ratapan (niyāḥah) dengan suara dan perbuatan berdasarkan persepakatan para ulama (al-
Nawawī, 2000). Hadith ini tersebar luas melalui periwayatan Abdullāh bin ‘Umar r.a dan 
Abdullāh bin ‘Abbās r.a yang mendengar daripada ‘Umar bin al-Khaṭṭāb r.a. Selepas kematian 
‘Umar r.a, hadith tersebut sampai ke pengetahuan Sayidatina ‘Āishah r.a. Beliau bagaimanapun 
menolak periwayatan hadith tersebut. Beliau sebaliknya berpandangan bahawa orang yang 
sudah meninggal dunia tidak diseksa disebabkan ratapan atau tangisan ahli keluarganya. Hal 
ini demikian kerana yang meratap atau menangis itu bukanlah si mati akan tetapi ahli 
keluarganya! Oleh sebab itu, apabila hadith riwayat ‘Umar r.a tersebut dibawa ke 
pengetahuannya oleh Ibn ‘Abbās r.a., Sayidatina ‘Āishah r.a berkata: 
 
ِ َما  ُ ُعَمَر، َوَّللاَّ ُب الُمْؤِمَن بِبَُكاِء أَْهِلِه َعلَْيِه، وَ َرِحَم َّللاَّ َ لَيُعَذ ِ ِ َصلَّى هللاُ َعلَْيِه َوَسلََّم: إِنَّ َّللاَّ لَِكنَّ َحدََّث َرسُوُل َّللاَّ
َ لَيَِزيدُ الَكافَِر َعذَاباا بِبَُكاِء أَْهِلِه َعلَيْ  ِ َصلَّى هللاُ َعلَْيِه َوَسلََّم قَاَل: إِنَّ َّللاَّ ِه، َوقَالَْت: َحْسبُُكُم القُْرآُن: }َوََل َرُسوَل َّللاَّ
 [164تَِزُر َواِزَرةٌ ِوْزَر أُْخَرى{ ]األنعام: 
Maksudnya: Semoga Allah merahmati ‘Umar. Demi Allah! Rasulullah s.a.w 
tidak pernah bersabda bahawa seseorang yang meninggal akan diazab kerana 
tangisan ahli keluarganya. Akan tetapi Rasulullah s.a.w bersabda, “Allah akan 
menambah azab ke atas orang kafir disebabkan tangisan ahli keluarganya.”. Kata 
‘Āishah r.a lagi, “Cukuplah kamu mengambil (petunjuk) al-Quran (yang 
menyatakan bahawa), “Seseorang tidak memikul dosa dan kesalahan orang lain” 
(al-An’ām:164) (al-Bukhāri, 2001). 
 
Selain itu, Sayidatina ‘Āishah r.a juga diriwayatkan berkata: 
 
إنما مرَّ رسول هللا صلى هللا عليه وسلم على يهودية يُبكى عليها، فقال: إنهم ليبكون عليها وإنها لَتُعَذَُّب في 
 قبرها
Maksudnya: Sebenarnya, Rasulullah s.a.w melewati perkuburan seorang wanita 
Yahudi yang sedang ditangisi oleh ahli keluarganya, lalu Baginda bersabda, 
“Mereka menangisi kematiannya sedang dia sesungguhnya diazab di dalam 
kuburnya.” (Muslim, 2006) 
 
Berdasarkan hadith ini, Sayidatina ‘Āishah r.a berpandangan bahawa orang yang 
meninggal dunia akan diazab di dalam kubur disebabkan dosa-dosa yang dilakukannya olehnya 
sendiri, bukan oleh orang lain seperti perbuatan meratap oleh ahli keluarganya. Dalam pada itu, 
azab si mati di dalam kubur juga akan ditambah sekiranya dia merelakan dirinya diratapi oleh 
keluarganya selepas kematiannya atau dia mewasiatkan ahli keluarganya supaya dia diratapi 
seperti kelaziman orang kafir pada zaman jahiliah (al-Nawawī, 2000). Walau bagaimanapun, 
sekiranya si mati ketika hayatnya tidak mewasiatkan dirinya diratapi dan tidak merelakan 
perbuatan tersebut dilakukan selepas kematiannya maka dia tidak diazab walaupun berlaku 
ratapan yang melibatkan suara dan perbuatan oleh ahli keluarganya.   
Hadith-hadith ini jelas menunjukkan bahawa Sayidatina ‘Āishah r.a menolak 
periwayatan hadith ‘Umar kerana percanggahannya dengan dua perkara utama yang terdapat di 




dalam al-Quran, iaitu (a) prinsip universal pensyariatan yang bersifat umum (kulliyyāṭ 
tashrī’iyyah āmmah) dan (b) maqāṣid universal yang bersifat umum (maqāṣid āmmah atau 
kulliyyāt maqāṣidiyyah). Menurut perspektif Sayidatina ‘Āishah r.a., zahir teks hadith yang 
diriwayatkan oleh ‘Umar tidak boleh diaplikasikan kerana ia bertentangan dengan kulliyyāt 
tashrī’iyyah āmmah yang menegaskan bahawa seseorang tidak akan menanggung beban akibat 
perbuatan buruk orang lain selagi mana tiada campur tangannya dalam perbuatan tersebut. 
Prinsip tersebut tersurat dengan jelas dalam firman Allah s.w.t. yang dipetik oleh Sayidatina 
‘Āishah yang bermaksud, “Seseorang tidak akan memikul beban dosa dan kesalahan orang 
lain” (al-Quran, 6:164). Juga firman Allah S.W.T. yang bermaksud, “Dan jika seseorang yang 
berat tanggungannya (dengan dosa), memanggil (orang lain) untuk menolong memikul sama 
bebanan itu, tidak akan dapat dipikul sedikitpun daripadanya, walaupun orang yang diminta 
pertolongannya itu dari kerabatnya sendiri.” (al-Quran, 35:18). Begitu juga dengan firman-Nya 
yang bermaksud, “Maka masing-masing Kami binasakan dengan sebab dosanya (sendiri)” (al-
Quran, 29:40).  
Selain itu, Sayidatina ‘Āishah r.a turut menolak periwayatan hadith ‘Umar kerana zahir 
teksnya bercanggah dengan maqāṣid āmmah atau kulliyyāt maqāṣidiyyah iaitu matlamat 
keadilan. Aspek pendalilan Sayidatina ‘Āishah r.a daripada maqāṣid tersebut ialah mayat 
tersebut tidak mampu menghalang orang lain meratapi kematiannya. Dia juga tidak pernah 
menyuruh, mewasiat dan merelakan perbuatan demikian. Sekiranya dalam keadaan sedemikian 
pun dia tetap dibebankan dengan dosa perbuatan orang lain maka ia adalah satu ketidakadilan 
baginya. Hal ini demikian kerana secara prinsipnya, orang yang melakukan kesalahan 
bertanggungjawab memikul implikasi perbuatan tersebut di dunia dan akhirat. Manakala, orang 
yang tidak melakukan perbuatan tersebut dan tiada campur tangannya dalam hal itu maka dia 
tidak akan menanggung dosa atau memikul akibat perbuatan itu. Firman Allah s.w.t.: 
 
ْنَساِن إَِلَّ َما َسعَى    َوأَْن لَْيَس ِلْْلِ
Maksudnya: Dan bahawa sesungguhnya tidak ada (balasan) bagi seseorang 
melainkan (balasan) apa yang diusahakannya (al-Quran, 53:39). 
 
Berdasarkan ayat tersebut, seseorang tidak harus dibebankan memikul akibat buruk 
sesuatu yang dia tidak mampu lakukan. Ini selari dengan matlamat keadilan yang merupakan 
antara maqāṣid utama dalam syariat Islam. Oleh yang demikian, Sayidatina ‘Āishah r.a 
menolak periwayatan hadith ‘Umar r.a kerana percanggahannya dengan maqāṣid al-sharī’ah. 
Matlamat keadilan ini walaupun kebiasaannya dibincangkan dalam sistem perundangan Islam 
sebagai maqāṣid khāṣṣah dalam bab hukuman (uqūbāt)  sebagai satu neraca keadilan Islam, 
namun ia juga terangkum di bawah maqāṣid āmmah yang liputannya lebih menyeluruh iaitu 
prinsip menegakkan keadilan untuk semua dan dalam semua perkara (Makkī, 2017). Ini 
bermakna, prinsip keadilan bukan hanya perlu diaplikasikan dalam sistem pemerintahan, 
kehakiman atau urusan pemberian dan pembahagian sahaja. Bahkan, prinsip ini juga 
berperanan dan memiliki tempatnya dalam semua urusan kehidupan manusia termasuklah solat, 
zakat, puasa, hubungan kejiranan, hubungan kekeluargaan, hubungan manusia dengan diri 
sendiri dan seumpamanya. Dalam semua urusan seperti ini, prinsip keadilan mestilah 
ditegakkan dan mesti diberikan ruang kerana ia adalah tuntutan syarak (al-Raysūni, 2014b). 
  




Berasaskan keadaan ini, jelas bahawa asas penolakan Sayidatina ‘Āishah r.a yang tidak 
menerima riwayat hadith ‘Umar tersebut adalah kerana percanggahan zahir teks hadith tersebut 
dengan kulliyyāt tashrī’iyyah dan kulliyyāt maqāṣidiyyah yang terakam dalam sumber-sumber 
syariah. Keadaan tersebut menyebabkan makna zahir hadith itu tidak boleh diterima. Hal ini 
demikian kerana nas-nas yang membentuk kuliyyāt tashrī’iyyah dan kuliyyāt maqāṣidiyyah 
adalah nuṣūṣ muhkamāt yang sabit secara mutlak yang bertujuan untuk diaplikasikan secara 
menyeluruh. Selain tidak terhad kepada masa dan tempat tertentu, ia juga tidak berubah, tidak 
terikat dan tidak menerima pemansuhan (naskh). Manakala nas-nas juz’iyyāt adalah bersifat 
sebaliknya. Oleh yang demikian, nas-nas juz’iyyāt hendaklah dirujuk kepada nas-nas kulliyyāt 
yang sifatnya lebih kuat dan kedudukannya lebih tinggi. Tambahan pula, kaedah telah 
menyebutkan bahawa apabila berlaku percanggahan antara juz’iyyāṭ dan kulliyyāt, maka yang 
lebih kuat sifatnya dan lebih tinggi kedudukannya hendaklah diutamakan. Dalam hal ini, 
kulliyyāt adalah dirujuk dan diutamakan. Ini adalah bagi merealisasikan konsep keselarasan dan 
keharmonian sistem yang merupakan ciri pensyariatan Islam menjadi faktor kekekalan dan 
kerelevanannya sepanjang masa (Makkī, 2017). 
Tanpa melihat kepada kepelbagaian riwayat hadith berkaitan isu ini, boleh dikatakan 
bahawa antara elemen yang disepakati berkaitan pandangan Sayidatina ‘Āishah r.a dalam isu 
ini adalah: Pertama: Sayidatina ‘Āishah r.a menolak riwayat hadith ‘Umar dengan lafaz-lafaz 
tersebut. Kedua: Asas penolakan tersebut ialah kerana pertentangannya dengan kulliyyāt 
tashrī’iyyah dan kulliyyāt maqāṣidiyyah seperti yang terkandung di dalam al-Quran. 
Pendalilannya ialah bahawa orang yang telah meninggal dunia tidak mampu menghalang orang 
lain daripada meratapi kematiannya. Maka dia tidak diazab kerana dia tidak dibebankan dengan 
tanggungjawab memikul kesalahan yang dilakukan oleh orang lain. 
Sebenarnya, penolakan Sayidatina ‘Āishah r.a terhadap zahir teks hadith ini juga selari 
dengan pandangan para ilmuwan Islam lain yang menerima dan mempertahankan teks hadith 
yang diriwayatkan itu. Pada hakikatnya, mereka menerima matan hadith ini akan tetapi mereka 
melakukan takwilan terhadap maknanya. Ini bermaksud, mereka juga menolak makna literal 
hadith tersebut seperti mana yang dilakukan oleh Sayidatina ‘Āishah r.a (al-Nawawī, 2000; al-
Raysūni, 2014b). Justeru, tiada lagi jalan keluar untuk memahami hadith tersebut kecuali 
melalui jalan takwilan seperti yang ditunjukkan oleh Sayidatina ‘Āishah r.a. (Ibn ‘Āshūr, 2007). 
 
Kedua: Isu tiga perkara yang membatalkan solat 
 
Terdapat riwayat hadith yang menyebutkan bahawa solat seseorang dikira terbatal apabila 
wanita, keldai atau anjing melintas, melalui atau berada di hadapannya. Abū Hurayrah r.a 
(Muslim, 2006) meriwayatkan bahawa Nabi Muhammad s.a.w bersabda: 
 
ْحلِ  يَْقَطعُ  اَلةَ اْلَمْرأَةُ َواْلِحَماُر َواْلَكْلُب، َويَِقي ذَِلَك ِمثُْل ُمْؤِخَرةِ الرَّ  الصَّ
 
Maksudnya: Yang memutuskan solat (seseorang) ialah wanita, keldai dan anjing 
(duduk atau melintas di hadapannya). Yang boleh mengelakkan dari terputusnya 
solat itu ialah dengan meletakkan sutrah seukuran pelana haiwan tunggangan 
(kuda). 
 




Dalam hadis lain yang juga direkodkan oleh Imam Muslim (2006), Abdullāh bin al-
Sāmiṭ r.a berkata, Abū Dharr r.a bercerita kepadanya bahawa dia mendengar Rasulullah s.a.w 
bersabda:  
  
ْحِل، فَإِذَا لَْم يَكُ  ْحِل، إِذَا قَاَم أََحدُُكْم يَُصِل ي، فَإِنَّهُ يَْستُُرهُ، إِذَا َكاَن بَْيَن يَدَْيِه ِمثُْل آِخَرةِ الرَّ ْن بَْيَن يَدَْيِه ِمثُْل آِخَرةِ الرَّ
، َما بَاُل اْلَكْلِب األَْسَوِد، ِمَن اْلَكْلِب   يَْقَطُع َصاَلتَهُ، اْلِحَماُر، َواْلَمْرأَةُ، فَإِنَّهُ  َواْلَكْلُب األَْسَودُ "، قُْلُت: يَا أَبَا ذَر  
ِ َصلَّى هللاُ َعلَْيهِ  َوَسلََّم َكَما َسأَْلتَنِي، فَقَاَل: "  األَْحَمِر، ِمَن اْلَكْلِب األَْصفَِر؟ قَاَل: يَا اْبَن أَِخي، َسأَْلُت َرُسوَل َّللاَّ
 اْلَكْلُب األَْسَودُ َشْيَطانٌ 
 
Maksudnya: Apabila salah seorang daripada kamu bersolat, maka ruangnya 
dianggap dibatasi dengan sutrah jika ada sesuatu benda di hadapannya seukuran 
pelana haiwan tunggangan (kuda). Sekiranya tiada di hadapannya sutrah 
seukuran tersebut, maka solatnya akan terputus apabila keldai, wanita dan anjing 
hitam (melintas atau berada) di hadapannya. Aku (iaitu perawi Abdullāh bin al-
Sāmiṭ) bertanya, “Wahai Abu Dharr, apa perbezaan di antara anjing hitam 
dengan anjing merah dan kuning?” Abu Dharr menjawab, “Wahai anak 
saudaraku, aku telah bertanya kepada Rasulullah s.a.w sebagaimana yang 
engkau tanyakan, maka baginda s.a.w. menjawab, “Anjing hitam itu adalah 
syaitan.”  
 
Zahir teks hadith-hadith di atas menyatakan bahawa solat seseorang yang tidak 
meletakkan sutrah di hadapannya akan terputus dan terbatal apabila tiga perkara melintasi atau 
berada di hadapan tempatnya bersolat iaitu keldai, wanita dan anjing hitam. Isu pembatalan 
solat disebabkan keberadaan keldai, wanita dan anjing di hadapan berdasarkan hadith 
berkenaan menjadi polemik dalam kalangan para ilmuwan. Sebahagian ilmuwan menerima 
hadith tersebut manakala sebahagian yang lain menolaknya. Selain perawi-perawi hadith di atas 
iaitu Abū Dharr r.a. dan Abū Hurayrah r.a., antara ilmuwan silam lain yang dinukilkan 
menerima hadith tersebut ialah ‘Ikrimah r.a., al-Hasan al-Baṣri rhm, Mujāhid rhm, ‘Aṭā’ rhm, 
Ṭāwūs rhm dan Makḥūl rhm. Mereka berpendapat bahawa, berasaskan hadith tersebut, solat 
seseorang yang dilintasi oleh keldai, wanita atau anjing dianggap terbatal menurut perspektif 
syarak. Mereka berhujah bahawa lafaz ‘yaqṭa’ (terputus) dalam hadith berkenaan secara jelas 
menunjukkan makna rosak dan terbatal (Ibn al-Jawzī, 1997).  
Walau bagaimanapun, sebahagian ilmuwan silam lain dalam kalangan sahabat dan 
tābi’īn seperti Sayidatina ‘Āishah r.a, ‘Ali bin Abī Ṭālib r.a, ‘Uthmān bin ‘Affān r.a, Abdullāh 
bin ‘Umar r.a, Sa’īd bin al-Musayyib rhm., ‘Āmir al-Sha’bī rhm., ‘Urwah bin Zubayr rhm dan 
Sufyān al-Thawrī rhm berpandangan sebaliknya. Mereka menolak pandangan yang 
menyatakan bahawa solat seseorang dikira terbatal jika keldai, wanita atau anjing melewati atau 
berada di hadapannya yang sedang bersolat. Mereka berpandangan bahawa solat tersebut hanya 
berkurangan dari segi pahala, tidak terbatal dan tidak perlu diulang semula. Hal ini demikian 
kerana, maksud memutuskan (yaqṭa’) dalam hadith tersebut ialah memutuskan khusyuknya 
kerana diyakini bahawa fikirannya terganggu dengan keberadaan atau lintasan tiga perkara 
tersebut dan bukan bermaksud membatalkan solatnya. Tambahan pula, menjadi kesepakatan 
para ilmuwan bahawa lintasan syaitan (yang menyerupakan diri sebagai anjing seperti dalam 
hadith) tidak membatalkan solat seseorang (al-Baghawī, 1983; al-Nawawī, 1995; al-Suyūṭī, 




1996). Ini bermakna, aliran kedua ini menerima lafaz hadith tersebut akan tetapi melakukan 
takwilan terhadap maknanya.   
Sayidatina ‘Āishah r.a yang turut berpendapat bahawa keberadaan atau lintasan keldai, 
wanita atau anjing di hadapan orang yang bersolat tidak membatalkan solatnya. Namun, 
berbeza sedikit dengan tokoh-tokoh ilmuwan lain dalam aliran kedua tersebut, Sayidatina 
‘Āishah r.a. dilihat menolak hadith tersebut secara total. Diriwayatkan bahawa: 
 
اَلةَ اْلَكْلُب، َواْلِحَماُر، َواْلَمْرأَةُ فَقَالَْت َعائَِشةُ: قَدْ َشبَّْهتُُمونَا بِاْلَحِميِر يَْقَطُع َعْن َعائَِشةَ، َوذُِكَر ِعْندََها َما   الصَّ
َرأَيْ  لَقَدْ  َوهللاِ  اْلِقْبلَِة َواْلِكاَلِب،  َوبَْيَن  بَْينَهُ  السَِّريِر  َعلَى  َوإِن ِي  يَُصل ِي  َوَسلََّم  َعلَْيِه  هللاُ  َصلَّى  هللاِ  َرُسوَل  ُت 
 َ  ْنِد ِرْجلَْيهِ ْنَسلُّ ِمْن عِ ُمْضَطِجعَةا، فَتَْبدُو ِلي اْلَحاَجةُ، فَأَْكَرهُ أَْن أَْجِلَس فَأُوِذَي َرُسوَل هللاِ َصلَّى هللاُ َعلَْيِه َوَسلََّم، فَأ
 
Maksudnya: Diperkatakan orang kepada ‘Āishah akan perkara-perkara yang 
membatalkan solat iaitu anjing, keldai dan wanita (yang melintas). Maka 
‘Āishah r.a memberikan reaksinya dengan berkata, “Kamu samakan kami 
dengan keldai dan anjing! Demi Allah! Sesungguhnya aku melihat Nabi s.a.w 
bersolat, sedang aku berbaring di atas tempat tidur yang terletak di antara 
baginda dan kiblat. Tiba-tiba aku mempunyai suatu keperluan; aku tidak ingin 
duduk kerana aku bimbang Nabi s.a.w. akan terganggu dengan tindakanku itu, 
lalu aku turun perlahan-lahan mengesot (untuk keluar) melalui hadapan baginda 
s.a.w (al-Bukhāri, 2001; Muslim, 2006). 
 
Dalam peristiwa tersebut, Sayidatina ‘Āishah r.a melintas di hadapan baginda s.a.w 
yang sedang bersolat kerana terpaksa keluar untuk satu keperluan. Walaupun Sayidatina 
‘Āishah melintasi hadapan Nabi s.a.w, baginda tetap meneruskan solat seperti biasa seperti 
tiada apa-apa yang berlaku. Sekiranya perbuatan Sayidatina ‘Āishah r.a yang melewati hadapan 
Nabi s.a.w itu telah menyebabkan solat baginda terbatal, sudah tentu baginda s.a.w akan 
menghentikan solat dan mengulanginya semula. Namun, dalam peristiwa tersebut perkara 
demikian tidak berlaku. Ini menunjukkan bahawa tindakan wanita melintasi orang yang sedang 
bersolat tidak menyebabkan solat tersebut terbatal. Oleh yang demikian, Sayidatina ‘Āishah 
mempertikaikan keabsahan hadith tersebut kerana, selain bertentangan dengan prinsip asas 
syarak, ia juga bertentangan dengan fakta peristiwa yang berlaku kepada dirinya sendiri. 
 
Begitu juga dengan hadith berikut: 
 
بَْيرِ  اَلةَ؟ قَاَل: فَقُْلنَا اْلَمْرأَةُ َواْلِحَماُر. فَقَالَْت: إِنَّ اْلَمْرأَةَ لَدَابَّةُ يَْقَطُع ، قَاَل: قَالَْت َعائَِشةُ: َما َعْن ُعْرَوةَ ْبِن الزُّ الصَّ
نَاَزةِ َوهَُو يَُصل ِيِض اْلجَ َسْوء  لَقَدْ َرأَْيتُنِي بَْيَن يَدَْي َرُسوِل هللاِ َصلَّى هللاُ َعلَْيِه َوَسلََّم ُمْعتَِرَضةا، َكاْعتَِرا  
 
Maksudnya: Daripada ‘Urwah bin Zubayr, ‘Āishah bertanya, “apakah yang 
memutuskan solat seseorang?” Perawi berkata kami menjawab, “Wanita dan 
keldai.” ‘Āishah lantas berkata, “Adakah wanita itu haiwan yang jelik? Sungguh, 
aku melihat diriku sendiri (sering) tidur melintang seperti jenazah di hadapan 
Rasulullah s.a.w. ketika beliau sedang bersolat. 
 
 




Menurut perspektif Sayidatina ‘Āishah r.a., riwayat hadith-hadith tersebut tidak dapat 
diterima sebagai hujah berdasarkan beberapa justifikasi, seperti berikut: 
 
a. Implikasi hadith tersebut menunjukkan bahawa seseorang mukalaf akan menanggung 
akibat perbuatan buruk yang dilakukan oleh orang lain meskipun dia tidak 
melakukannya atau menyebabkan perbuatan tersebut berlaku. Pernyataan ini 
bertentangan dengan kulliyyāt maqāṣidiyyah yang meletakkan keadilan sebagai 
matlamat syarak yang perlu diaplikasikan (al-Raysūni, 2014b). Hal ini demikian kerana, 
menurut zahir hadith ini, solat seseorang dikira terbatal dan perlu diulang semula 
disebabkan lintasan keldai, wanita atau anjing di hadapannya. Ini bermaksud bahawa 
seseorang mukalaf terpaksa menanggung natijah perbuatan yang dilakukan oleh orang 
lain. Jika keadaan seumpama ini diterima sebagai praktis umum, maka ia merupakan 
ketidakadilan bagi seseorang yang tidak terlibat dan tiada campur tangan dalam 
perbuatan tersebut. Ini juga secara jelas merupakan sesuatu yang bercanggah dengan 
kulliyyāt tashrī’yyah berdasarkan nas-nas al-Quran yang meletakkan tanggungjawab 
memikul akibat kesalahan dan dosa hanya ke atas orang yang melakukannya atau 
bersubahat dalam perbuatan tersebut sahaja (Makkī, 2017).  
b. hadith tersebut mengandungi elemen menyamakan (tashbīh) wanita (manusia) dengan 
haiwan iaitu keldai dan anjing. Perkara ini menurut perspektif Sayidatina ‘Āishah r.a 
adalah bercanggah dengan nas-nas kulliyyāt tashrī’iyyah yang memandang manusia 
(dan wanita) sebagai mulia dan berkedudukan lebih tinggi berbanding haiwan. 
Walaupun isu tashbīh dalam permasalahan ini masih boleh dibahaskan, namun ia adalah 
hujah pengukuh yang disebut oleh Sayidatina ‘Āishah r.a ketika memberikan reaksinya 
dalam menolak hadith tersebut. Sayidatina ‘Āishah r.a menzahirkan penolakannya 
terhadap riwayat tersebut kerana meletakkan wanita dalam kelompok yang sama dengan 
keldai dan anjing yang dikatakan penyebab terbatalnya solat seseorang. Ini adalah 
kerana menurut pandangan Sayidatina ‘Āishah r.a, mengelompokkan manusia yang 
dimuliakan Allah (al-Quran, 17:70) bersama-sama spesies haiwan adalah sesuatu yang 
tidak boleh diterima akal.  
Hal ini demikian kerana, antara kaedah yang masyhur dalam syariat ialah jika sesuatu 
naratif itu secara nyata bertentangan dengan logik akal dan tidak dapat menerima takwil dan 
interpretasi lain, maka ia ditolak sekaligus dimaklumi kebatilannya. Oleh kerana wahyu tidak 
akan bercanggah dengan akal yang rasional maka mustahil hadith yang merupakan sebahagian 
wahyu akan datang dalam bentuk sedemikian. Sayidatina ‘Āishah r.a amat memahami perkara 
tersebut. Justeru beliau menolak hadith berkenaan yang dilihat bercanggah dengan 
kerasionalan, semangat toleransi hukum syarak, kulliyyāt tashrī’iyyah dan maqāṣid āmmah. 
Berdasarkan faktor-faktor tersebut, tidak mungkin lafaz hadith sebagaimana yang diriwayatkan 
datang daripada Nabi s.a.w (Amar Fettane, 2013). Justeru, menurut perspektif beliau, lafaz 
hadith tersebut boleh dipertikai dan dipersoalkan keabsahannya 
Oleh kerana fokus utama penulisan ini adalah untuk menonjolkan kaedah dan 
pendekatan berasaskan maqāṣid oleh Sayidatina ‘Āishah r.a dalam istinbat hukum, kertas ini 
tidak memperdalamkan perbahasan yang menyentuh variasi hujah dan pendapat para ilmuwan 
dalam permasalahan ini. Namun, elemen yang jelas dalam penolakan Sayidatina ‘Āishah r.a 




terhadap zahir teks hadith ini adalah berasaskan percanggahannya dengan nas-nas kulliyyāt 
tashrī’iyyah dan kulliyyāt maqāṣidiyyah seperti al-Baqarah ayat 286 dan al-An’ām ayat 164 
yang telah disebutkan dalam isu pertama sebelum ini. Ini secara tidak langsung menunjukkan 
bahawa Sayidatina ‘Āishah r.a mempertimbangkan kulliyyāt tashrī’iyyah dan kulliyyāt 
maqāṣidiyyah dalam menerima atau menolak hadith yang disampaikan kepadanya dalam 
rangka mengistinbāṭ hukum-hukum syarak. 
 
Ketiga: Isu larangan wanita ke masjid 
 
Secara umumnya, solat berjemaah adalah lebih afḍal dan lebih besar ganjaran pahalanya 
berbanding solat bersendirian berdasarkan hadith-hadith yang masyhur. Antaranya ialah hadith 
yang bermaksud, “(Ganjaran) solat berjemaah melebihi solat bersendirian dengan dua puluh 
tujuh darjat” (al-Bukhāri, 2001). Di samping itu, terdapat banyak hadith galakan dan gesaan 
oleh Nabi Muhammad s.a.w supaya orang-orang yang beriman menunaikan solat secara 
berjemaah di masjid.  
Bagi lelaki mukmin, mereka bertanggungjawab untuk menunaikan solat di masjid 
secara berjemaah. Ini adalah hukum asal bagi kaum lelaki berdasarkan mafhum hadith yang 
menceritakan bahawa Nabi s.a.w. pernah menyuarakan hasrat untuk membakar rumah-rumah 
yang kaum lelakinya tidak menunaikan solat secara berjemaah di masjid (al-Bukhāri, 2001; 
Muslim, 2006). Bagi kaum wanita pula, mereka diharuskan untuk menunaikan solat secara 
berjemaah di masjid berdasarkan nas-nas yang sahih. Malah, sebahagian ilmuwan berpendapat 
bahawa kaum wanita digalakkan bersolat di masjid (Ibn Qudāmah, 1997). Walaupun terdapat 
hadith yang menunjukkan bahawa solat wanita di rumahnya adalah lebih afḍal berbanding di 
masjid (Abū Dāwūd, 2009), namun ia tidak membatalkan keharusan bagi mereka menunaikan 
solat berjemaah di masjid. Antaranya adalah hadith berikut:  
 
 هللاِ َمَساِجدَ هللاِ إَِماَء تَْمنَعُوا ََل 
 
Maksudnya: Janganlah kalian menghalang para wanita ke masjid (Abū Dāwūd, 
2009; Muslim, 2006). 
 
Walau bagaimanapun, pada zaman sahabat r.a., para wanita Islam pernah dilarang 
keluar ke masjid bagi menunaikan solat berjemaah. Sālim bin Abdullāh meriwayatkan bahawa: 
 
يَقُوُل:   َوَسلََّم  َعلَْيِه  َصلَّى هللاُ  َرُسوَل هللاِ  َسِمْعُت  قَاَل:  ُعَمَر  ْبَن  هللاِ  َعْبدَ  إِذَا تَْمنَعُوا  ََل  أَنَّ  اْلَمَساِجدَ  نَِساَءُكُم 
، قَاَل: فَأَْقبََل َعلَْيِه َعبْ  دُ هللاِ: فََسبَّهُ َسبًّا َسي ِئاا َما َسِمْعتُهُ اْستَأْذَنَُّكْم إِلَْيَها قَاَل: فَقَاَل باَِلُل ْبُن َعْبِد هللاِ: َوهللاِ لَنَْمنَعُُهنَّ
  َرُسوِل هللاِ َصلَّى هللاُ َعلَْيِه َوَسلََّم َوتَقُوُل: َوهللاِ لَنَْمنَعُُهنَّ  َسبَّهُ ِمثْلَهُ قَطُّ َوقَاَل: "أُْخبُِرَك َعنْ 
 
Maksudnya: Abdullāh bin ‘Umar r.a berkata bahawa dia mendengar Rasulullah 
s.a.w bersabda, “Janganlah kalian menghalang isteri-isteri kalian ke masjid jika 
mereka meminta keizinan.” Bilāl bin Abdullāh berkata, “Demi Allah! Kita akan 
menghalang mereka (daripada keluar ke masjid). Perawi berkata, maka Abdullāh 
menghadapnya lalu mencelanya dengan celaan yang buruk, yang tidak pernah 
didengar celaan seperti itu sama sekali, seraya berkata, “Aku menyampaikan 




kepadamu hadith Rasulullah s.a.w. (tegahan menghalang mereka) akan tetapi 
kamu pula berkata, “Demi Allah! Kita akan menghalang mereka.” (Muslim, 
2006). 
 
Hadith ini menunjukkan saranan Nabi Muhammad s.a.w. kepada para suami agar tidak 
menghalang para isteri mereka untuk bersolat di masjid sekiranya mereka memohon keizinan. 
Hal ini berdasarkan kepada kelebihan-kelebihan solat secara berjemaah secara umum seperti 
yang telah disebutkan sebelum ini. Walau bagaimanapun, Bilāl bin Abdullāh rhm dalam 
ijtihadnya telah melarang para wanita Islam keluar ke masjid pada zaman ramai para sahabat 
dan ṣaḥābiyyāt Nabi s.a.w. termasuk ayahandanya Abdullāh bin ‘Umar r.a masih hidup. 
Walaupun telah diperingatkan dengan saranan Nabi s.a.w. agar mengizinkan para wanita keluar 
bersolat di masjid, Bilāl tetap dengan pandangan ijtihadnya itu. Tindakan Bilāl ini telah 
menimbulkan kemarahan ayahandanya, Abdullāh bin ‘Umar r.a. kerana ia dilihat bertentangan 
dengan saranan Nabi Muhammad s.a.w. 
Yang menarik untuk diperhatikan ialah pendirian Sayidatina ‘Āishah r.a dalam isu ini. 
Beliau turut menyatakan sokongan dan persetujuan terhadap ijtihad Bilāl rhm yang melarang 
para wanita keluar ke masjid ketika tempoh tersebut. Persetujuan dan sokongan terhadap ijtihad 
tersebut dipercayai berdasarkan perubahan sosial masyarakat ketika itu. Hal demikian seperti 
yang dinukilkan oleh Yaḥyā bin Sa’īd al-Anṣārī daripada ‘Amrah binti Abd al-Raḥmān, 
katanya: 
 
َرأَْينَا، َما الن َِساِء ِمَن َرأَى ، َعْن َعائَِشةَ، قَالَْت: "لَْو أَنَّ َرُسوَل هللاِ َصلَّى هللاُ َعلَْيِه َوَسلََّم َعْن يَْحيَى َعْن َعْمَرةَ 
نَِساَءَها؟ قَالَْت: ، قُْلْت ِلعَْمَرةَ: َوَمنَعَْت بَنُو إِْسَرائِيَل "لََمنَعَُهنَّ ِمَن اْلَمَساِجِد، َكَما َمنَعَْت بَنُو إِْسَرائِيَل نَِساَءَها
 نَعَْم 
 
Maksudnya: Daripada Yaḥyā, daripada ‘Amrah, bahawa ‘Āishah menyebut, 
“Kalaulah Rasulullah s.a.w melihat keadaan wanita seperti keadaan yang kita 
lihat pada hari ini, nescaya baginda s.a.w. akan menghalang para wanita keluar 
ke masjid seperti mana kaum Banī Isrā’īl menghalang para wanita mereka. 
Yaḥyā bertanya kepada ‘Amrah, “Adakah kaum Banī Isrā’īl pernah menghalang 
para wanita mereka (keluar ke masjid)?” Jawab ‘Amrah, “Ya.” (Aḥmad, 2001). 
 
Para ilmuwan menjelaskan bahawa pandangan Sayidatina ‘Āishah r.a ini adalah 
bersandarkan kepada maqāṣid al-sharī’ah iaitu bagi memelihara kehormatan dan maruah 
wanita Islam dengan cara daripada berlakunya kemudaratan terhadap mereka. Hal ini 
berasaskan kepada penilaian mendalam tokoh ilmuwan wanita tersebut yang percaya bahawa 
lebih banyak fitnah dan keburukan akan menimpa para wanita Islam jika mereka dibenarkan 
keluar ke masjid, berbanding maṣlaḥah dalam bentuk pahala solat berjemaah yang mungkin 
diperoleh. Pada hemat beliau, perubahan zaman sudah membejatkan akhlak masyarakat 
sehingga boleh menimbulkan kemudaratan terhadap wanita walaupun dengan tujuan keluar ke 
masjid. Tambahan pula, para wanita Islam pada zaman itu dipercayai sudah mula berhias, 
berwangi-wangian dan bercampur dengan kaum lelaki ketika keluar ke masjid (al-Karbūli, 
2008; Muḥammad Amīn, 2013). Perbuatan berhias dan berwangi-wangian ketika keluar seperti 
itu turut melanggar keizinan bersyarat yang diberikan oleh s.a.w. kepada mereka seperti berikut: 




 تَِفالتٌ وهنَّ َل تمنعوا إماَء هللا مساجدَ هللا، ولكن ِليَخُرْجنَّ 
  
Maksudnya: Janganlah kalian menghalang kaum wanita pergi ke masjid-masjid 
Allah, akan tetapi hendaklah mereka itu pergi tanpa berwangi-wangian (Abū 
Dāwūd, 2009).  
 
Oleh yang demikian, Sayidatina ‘Āishah r.a (dan Bilāl) berpendapat bahawa tiada lagi 
justifikasi bagi mengekalkan keharusan yang diberikan oleh baginda s.a.w. kerana ia bukanlah 
keharusan secara mutlak. Maqāṣid larangan bagi mengelakkan keburukan yang lebih besar ini 
juga jelas jika diamati dalam hadith Bilāl melalui jalur yang direkodkan oleh Abū Dāwūd iaitu: 
 
 دََغالا، وهللا َل نأذَُن لهنوهللاِ َل نأذَُن لهن فيتَِخذْنَهُ 
 
Maksudnya: Demi Allah! Kita tidak akan mengizinkan mereka (wanita ke 
masjid) kerana mereka akan menggunakannya sebagai muslihat (bagi 
melakukan keburukan dan perbuatan berdosa). Demi Allah, kita tidak akan 
mengizinkan mereka! (Abū Dāwūd, 2009). 
 
Pada hakikatnya, ijtihad Sayidatina ‘Āishah r.a dan Bilāl rhm itu itu tidak mengingkari 
hukum asal keharusan bersolat di masjid bagi para wanita Islam. Namun mereka diyakini 
berinteraksi dengan realiti masyarakat yang dilihat sudah berubah ke arah yang lebih negatif. 
Kaum wanita pada ketika itu dilihat terlalu bermudah-mudah dengan batasan syarak ketika 
keluar ke masjid. Oleh yang demikian, mengambil kira fitnah dan kemudaratan terhadap wanita 
Islam yang dilihat jauh lebih besar berbanding kemaslahatan mendapat pahala solat berjemaah, 
mereka berijtihad berasaskan pertimbangan maṣlaḥah dan mafsadah menggunakan pendekatan 
maqāṣid yang terkenal iaitu al-naẓar fī al-maālāt dan sadd al-dharī’ah. Pendekatan al-naẓar fī 
al-maālat  merujuk kepada proses penelitian dan pertimbangan terhadap kesan perbuatan (al-
Shāṭibi, 2004; al-Yūbi, 1998) manakala sadd al-dharī’ah pula merujuk kepada tindakan 
menghalang atau mengharamkan sesuatu yang pada asalnya diharuskan kerana dipercayai akan 
membawa kepada perkara yang diharamkan atau menyebabkan kemudaratan (al-Qurṭubī, 1964; 
al-Shāṭibi, 2004; Ibn Najjār, 1993).  
Pengaplikasian kedua-dua pendekatan ini dalam situasi tersebut dilihat lebih memenuhi 
kehendak maqāṣid āmmah dengan matlamat memelihara kehormatan wanita yang lebih 
dituntut berbanding mengaplikasikan zahir teks hadith keharusan berjemaah di masjid bagi 
mendapatkan pahala yang lebih bersifat juz’ī dan peribadi. Tambahan pula, perubahan hukum 
dan fatwa melalui ijtihad setelah dibuat penelitian mendalam dengan mengambil kira perubahan 
sosial zaman dan masyarakat adalah sesuatu yang dibenarkan oleh syarak walaupun dilihat 
bercanggah dengan zahir nas dalam permasalahan cabang sekiranya perubahan hukum tersebut 




Huraian dalam kertas ini membuktikan bahawa Sayidatina ‘Āishah r.a telah menerapkan 
prinsip-prinsip maqāṣid al-sharī’ah secara praktikal dalam istinbāṭ hukum-hakam fiqah yang 




dilakukannya. Hal ini dapat dilihat dengan jelas dalam perbincangan yang dikemukakan dalam 
tiga permasalahan hukum yang dipilih iaitu isu mayat diseksa di dalam kubur kerana ratapan 
ahli keluarga, tiga perkara yang membatalkan solat dan larangan wanita ke masjid untuk solat 
berjemaah. Dalam mengeluarkan jawapan hukum bagi ketiga-tiga isu ini, beliau dilihat telah 
mengaplikasikan maqāṣid al-sharī’ah dalam istinbāṭnya dari sudut pentarjihan, pembinaan 
semula hukum berdasarkan realiti semasa dan pemahaman makna nas syarak secara 
kontekstual. Beliau dilihat menilai semula hukum yang disampaikan kepadanya menggunakan 
pendekatan-pendekatan berasaskan maqasid termasuklah penelitian terhadap keselarasan 
hukum dengan kulliyyāt tashrī’iyyah, penggunaan kaedah al-naẓar fī al-maālāt dan juga sadd 
al-dharī’ah dengan matlamat memenuhi maqāṣid al-sharī’ah seperti yang dituntut. 
Penggunaan pendekatan-pendekatan tersebut memperlihatkan perspektif Sayidatina ‘Āishah r.a 
yang sangat jelas tentang maqāṣid al-sharī’ah. Semua pendekatan yang dinyatakan ini secara 
langsung dalam membantu para ilmuwan dan sarjana masa kini memahami cara berinteraksi 
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